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Resum  
Al present article pretenc mostrar com a la vila 
mallorquina de Manacor, un dels grans centres 
urbans de l’illa, una part important dels 
habitants transformen el temps i l’espai 
significativament mitjançant la interacció amb 
unes representacions i a través d’unes pràctiques 
entorn de la figura del dimoni —referent 
dominant col·lectiu local— durant la festivitat 
de Sant Antoni per recrear i per construir una 
comunitat de sentit i de pertinença; una 
manacorinitat (projecte social de present, de 
passat i de futur) que ha esdevengut 
hegemònica. I també com el dimoni, a partir de 
la revalorització i de la reinvenció de la festa 
després de la caiguda del franquisme, i tot i el 
conflicte que encara vehicula, ha viscut un 
procés de domesticació i de tradicionalització 
que ha redirigit el marc ritual des d’unes 
experiències populars més carnavalesques —
transgressores i crítiques— i més espontànies 
cap a uns significats tradicionalitzants, 
identificadors i més exclusivistes del context 
local. 
Paraules clau: Manacor (Mallorca); cultura 
popular; dimoni; comunitat recreada; 
transformació cronotòpica; domesticació festiva  
Abstract 
The main aim of this article is to show how 
inhabitants of Manacor, a large Mallorcan urban 
area, transform local time and space 
significantly by interacting with representations 
of demons through ritual practices that they 
carry out every year during the Sant Antoni de 
Viana festival. They perform these rituals to 
recreate a meaningful community of belonging 
(a present, past and future socio-political 
project) that has become hegemonic. In 
addition, I highlight the process of festive 
domestication that the representation of the 
devil has undergone in Manacor. These changes 
have transformed the ritual experiences and 
meanings surrounding Sant Antoni. Sant 
Antoni, once a carnivalesque popular festival 
signifying transgression, critique and 
spontaneity, has come to signify tradition, 
identity and exclusiveness. 
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 “De vegades tendim a creure que el present  és l’únic estat possible 
de les coses”. 
(Marcel Proust, “A la recerca del temps perdut” ) 
 
Una nova aproximació al dimoni de Mallorca 
Ja a l’any 1842, George Sand mostrà al món la centralitat de la figura del 
dimoni entre les representacions i les pràctiques dels mallorquins:  
Una noche, tuvimos una aparición de otro género que no olvidaré jamás. (…) Era nada 
menos que Lucifer en persona, acompañado de toda su corte, un diablo negro del todo, 
cornudo, con el rostro color de sangre, y a su alrededor un conjunto de diablillos (…) 
Eran gentes del pueblo, ricos granjeros y pequeños burgueses que festejaban el martes 
de Carnaval y venían a realizar su baile rústico (…). (Sand 1943: 118-120) 
Tot i que l’escena ens retorna al segle XIX, podem assegurar que la petjada 
del dimoni no només perviu sinó que l’hem eixamplat. A la iconografia i a la poesia 
popular (Sbert 2017: 16-17), així com a àmbits més performatius, "ha sobrevivido 
incluso a la modernidad como una parte integrante del sentir isleño (...), tiene una 
gran importancia simbólica y está cargado de significados" (Garrido 1995: 160). A 
Mallorca, els dimonis són veritables elements identificadors a nivell local 1 i insular 
tot l’any, presents a contextos toponímics, escolars —les rondalles—, esportius (la 
mascota del club de futbol més mediàtic) i, per descomptat, festívols.  
Les referències al dimoni estan àmpliament esteses a la quotidianitat de l’illa 
i, com qualsevol símbol rellevant, s’hi troben fixades relativament a l’estructura 
sociocultural; en representen la societat i els seus valors primaris, i alhora els 
principis socials i morals (Delgado 1992: 92). Ara bé, és a l’àmbit local/municipal 
on aquest sentit identificador pren més força. A Artà i a Manacor, dos exemples en 
què la representació diabòlica a les festes de Sant Antoni hi té més tradició històrica 
(segles XVIII i XIX respectivament), la figura del dimoni és un referent social, 
dominant i col· lectiu. Fou Émile Durkheim (1987: 247) qui es referí als referents 
rituals compartits com a emblemes que materialitzen la unitat social i que alhora en 
formen part i la representen. Igualment, són interpretables i tenen una forta càrrega 
transformadora i liminar socialment il· limitada (Turner 1988: 134). Així, el temps 
ritual que protagonitza el dimoni ofereix un moment històric per l’expressió 
popular que funciona com a aparador dels conflictes que s’han produït i que es 
donen a cada poble. Al voltant, s’hi tensen i s’hi canalitzen les disputes entre els 
diferents projectes socials, polítics i econòmics que breguen cada dia a la localitat, 
tant els més institucionalitzats i hegemònics com d’altres ideològicament 
subalterns. Això permet que els manacorins, entre d’altres, puguin pensar-se com a 
col· lectiu i alhora reconèixer quin lloc ocupa cada grup al context del poble.  
                                                          
1 Igualment, la literatura al respecte fora del context català és suficientment abundant com 
demostren, per exemple, les investigacions etnogràfiques de Caro Baroja (1965) o de Machuca i 
Motta (1993).  
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Però lluny del localisme, l’auge de les representacions i de les pràctiques al 
voltant del dimoni ha fet que l’emblema prengui significats culturals amplis que 
abasten tota l’illa. L’origen del fervor l’hem de situar als escenaris oberts després 
del final del règim franquista. Les escenificacions festives d’antany foren 
revitalitzats i revaloritzades socialment, juntament amb l’ús del català i amb la 
defensa del territori, com a part d’un relat progressista i democratitzador oposat a 
l’homogeneïtzació cultural de la dictadura i a l’impacte ecològic amb què ferí 
Mallorca. En relació a la representació del dimoni, la recuperació s’escenificà a la 
dimoniada de Manacor, l’any 1984: s’hi reuniren totes les colles de dimonis i la 
desfilada col· lectiva al mateix indret alhora que fora del context vilà genuí permeté 
enllaçar experiències locals/municipals i simbolitzar la unitat de l’illa sota el símbol 
d’una identitat etnolingüística catalana (Vives 2009: 141). Una funció que la figura 
conserva arreu de l’illa, emmarcada a una festa que ha crescut a tal ritme que ha 
provocat massificació i canvis, també al Sant Antoni manacorí.  
A nivell acadèmic, també han augmentat els anàlisis envers la manera que 
els mallorquins tenien de celebrar la figura del dimoni a temps passats. Per bé que 
aquesta literatura ha servit per donar a conèixer festes al detall, i per dotar-les d’un 
prestigi que permet als organitzadors d’autentificar-les, bona part del què hi ha 
escrit persegueix comprensions del dimoni més aviat arquetípiques —guiades per 
teories psicologistes i evolucionistes— que no tenen avui significació social. En la 
línia que encetà Janer a Mallorca, els dimonis de l’illa (1989) i que enfilen Vives 
(2009) i Duran (2017), considero que si volem estudiar la relació dels mallorquins 
amb el dimoni hem d’entendre que la seva condició no rau en recordar-nos 
atavismes sinó més aviat que som animals socials, contextuals. L’emblema és 
exclusivament allò que la societat li demanda, amb l’objectiu  de "mantenir i 
refermar, a intervals regulars, els sentiments col· lectius i les idees col· lectives que 
en fan la unitat i la personalitat" (Durkheim 1987: 432).  
Cal assenyalar, però, que qualsevol ordre social és un camp de tensions 
ambivalents i de lluites disgregadores endèmiques que neguen qualsevol 
representació d’unitat. Amb tot, com assenyala Turner (1996: 91), la pertorbació 
social també genera diferents processos d’inclusivitat grupal. Així, el ritual i els 
símbols que l’estructuren se’ns presenten, en part, com a compensadors de les 
deficiències d’integració del sistema polític i permeten que el conflicte es posi al 
servei de l’afirmació de la unitat social (Turner 1996: 129). Consegüentment, al 
present article recupero les observacions de l’estudi etnogràfic que vaig realitzar 
entre 2015 i 2016 a Manacor entorn a les representacions i a les pràctiques festives 
al voltant del dimoni santantonier2 amb l’objectiu d’analitzar aquesta dimensió —
funcionalment i simbòlica— integradora o quasi-totalitzadora del ritual, de la festa, 
que és capaç de tapar certes contradiccions internes que presenta l’estructura 
social. Una dimensió que, penso, explica l’auge i el marc cultural que ocupa la festa 
actualment.  
Per tant, i si entem el dimoni gros com a referent dominant col· lectiu dels 
manacorins, vull mostrar com d’ençà que fou revaloritzat i reinventat a partir dels 
anys setanta i vuitanta, el símbol rebé noves connotacions socials que perduren. 
Com m’indicaren a Manacor, el dimoni gros ha viscut un procés de domesticació; 
d’uns significats populars més carnavalescos a uns altres, tot i que també populars i 
                                                          
2 L’estudi fou el resultat del  meu Treball de Final de Mà ster, al 2016. Molt agraït als professors 
Manuel Delgado i Joan Bestard per les crítiques i,  especialment, a  en Gerard Horta per la 
tutorització.  
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mai totalitzadors, més centrats en factors identificadors i tradicionalitzants, una 
realitat compartida en d’altres àmbits festius de l’illa i, com des de fa temps 
visibilitza l’antropologia, de la resta de societats on imperen les lògiques del 
capitalisme avançat. Tot i que, com afirma David Guss (2000: 8), els rituals tenen 
molts moments i duen a terme funcions diverses, a vegades operen a la inversa i 
esdevenen codis reductors. L’etnògraf estatunidenc, a partir de l’estudi dels 
processos d’objectivització cultural3 d’un seguit d’escenificacions festives a 
Veneçuela, assevera que  
(…) at the heart of all the traditionalizing processes is the desire to mask over real issues 
of power and domination. By classifying popular forms as "traditions", they are 
effectively neutralized and removed from real time. (...) Promoted as natural entities with 
ties to land and origin, they become important supports for broader claims to national 
authority. (Guss 2000: 14)  
Al mateix moment, la naturalització de les asimetries o el soterrament dels 
conflictes sectorials dels veneçolans, a partir de la permuta del popular pel 
tradicional, ofereixen un marc (estètic i ideològic) per reforçar l’autoritat del 
discurs hegemònic integrador, de la unitat nacional, a través de l’espectacle i de les 
demandes d’autenticitat. 
D’una manera semblant, els organitzadors4 de la celebració han fet de sant 
Antoni i de la representació del dimoni un element de continuïtat amb el món rural 
que imperava a Manacor abans de la decadència de la festa, de la dictadura i de la 
modernització de les estructures econòmiques de la vila; i de la festa, un acte de 
conservació de l’estructura social —de les categories morals i de les institucions 
dominants d’ençà dels anys vuitanta. Així, a partir de la colonització de les 
vivències i de les múltiples maneres de celebrar la festa es propulsà la creació d’un 
marc identificador hegemònic per a la manacorinitat que recorda a l’ús ritual que, a 
un altre nivell, estats i nacions fan de les pròpies festes pàtries arreu del món, 
mitjançant «un repertori simbòlic compartit i eficaç per a desencadenar sensacions 
de pertinença i que, a més, implica un projecte polític» (Delgado 2003: 112-115) 
que, com no pot ésser d’altra manera, en margina d’altres. Un retorn periòdic al 
passat ideal i orgànic perdut, conceptualitzat per Tönnies (1984: 275-284) com a 
Gemeinschaft, enfront de la realitat urbana de Manacor. En definitiva, una recreació 
destinada a obtenir seguretat d’actuació i d’identificació davant d’una existència 
formalment molt més etèria i indeterminada (Bauman 2001: 9-12).  
El dimoni festiu mallorquí, doncs, no és cap arquetip. És únicament a partir 
de la pràctica que la representació cobra el sentit que la societat li dona. En 
coherència, és a les pràctiques on m’he centrat metodològicament; a l’observació de 
quatre punts d’estudi concrets que em semblaren indispensables per comprendre 
com bona part dels santantoniers signifiquen el dimoni gros i a partir dels que 
s’estructuren els següents apartats analítics: la metamorfosis festiva cronotòpica de 
la vila, les interaccions socials que estableixen els balls i els desplaçaments dels 
dimonis, els canvis que s‘han produït al comportament dels dimonis i la relació que 
practiquen amb el seguici; i, finalment, la colonització de les múltiples maneres de 
                                                          
3 Concepte desenvolupat per l’antropòleg estatunidenc Richard Handler (1988: 15 -17).  
4 Tal  i com m’ho féu veure personalment Toni Vives, són tant les institucions més emblemàtiques 
—el Patronat de Sant Antoni, el suport de l’Ajuntament — com qualsevol altra persona que 
participa espontàniament i improvisada a la preparació festiva (foguerons i figures per cremar, 
col· laboració activa als actes principals, etc.).  
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viure al poble sota els preceptes que "recomana la festa" per formar part de la 
comunitat que conceben els que l‘organitzen i els que la viuen. 
 
 
Foto 1.  Font: Toni Riera (Centpercent) 
Desvestir un sant per vestir un dimoni: la festa de Sant Antoni a través de la història 
de Manacor 
D’entrada, la hipòtesi demanda nocions sobre la genealogia de l’estructura 
actual de la celebració i de com era abans de la decadència del dimoni a la vila, 
temps en què avui s’emmirallen els organitzadors i part dels que la celebren.  
Tot i que al segle XIV Sant Antoni ja tenia capella i obreria al poble, no 
podem documentar el festeig de carrer fins l’any 1858 i la recreació dels dimonis 
fins el 1883 (Carvajal i Gomila 2007: 102-104). A aquella època, Manacor no 
sobrepassava els 20.000 habitants i es trobava immers en processos de 
modernització demogràfica i econòmica mentre que les estructures morals, culturals 
i polítiques canviaven a un ritme molt més lent. Eren temps de capitalització agrària 
on el patronatge d’uns pocs comerciants enriquits dominava les relacions socials i 
econòmiques dels amos de possessió i de classes més humils (missatges, jornalers); 
un món dividit jeràrquicament entre senyories cultes i majories analfabetes (Vives 
2009: 25-29). Tot i els diversos contextos polítics que se succeïren fins els anys 
quaranta, el regionalisme catòlic conservador mantingué l’hegemonia polít ica.  
Així, la festa d’un temps l’emmarcam a aquella societat apurada per 
l’església i regida pel caciquisme agrari. Sens dubte, el festeig es dirigia a la 
veneració de Sant Antoni. Però durant l’itinerari dels acaptes imperava la llei del 
dimoni, quan la colla recorria el poble i recaptava doblers per sufragar la capella i 
les festes del sant. Per tant, la ruta dimoniera estava marcada, a part de pels espais 
dels poderosos (església, ajuntament i casals senyorials), pels indrets que prometien 
més bacina. D’altra banda, la funció econòmica i el reconeixement social 
s’entrecreuaven amb un ambient carnavalesc relativament subversiu en què els 
pagesos esdevenien l’elit local uns dies (Vives 2009: 88-94). El dimoni gros, 
acompanyat per dos dimonis petits que empipaven el sant, transgredia la 
quotidianitat i activava sociabilitats grotesques, dinàmiques i llicencioses típiques 
dels rituals d’inversió d’estatus, ja que s’hi produïa una elevació simbòlica —una 
il· lusió de superioritat estructural— dels que normalment es trobaven allunyats de 
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l’autoritat. Una inversió altament ritualitzada que alliberava tensions temporalment 
però que, finalment, reafirmava l’estructura jeràrquica entre classes benestants i 
classes treballadores.  
Però la guerra, la repressió franquista i la postguerra local ho trastocaren tot. 
Tant que a finals dels cinquanta la població no superava els 20.000 habitants de 
quatre dècades enrere, i fins els anys seixanta no es restabliren els contactes amb 
els mercats exteriors; la indústria se’n ressentí. A més, l’oposició ideològica fou 
durament reprimida i l’únic espai de mínima rebel· lia organitzada (no massacrada) 
es concentrà dins la mateixa església fruit del vell discurs regionalista, populista i 
romàntic (Vives 2009: 58-60). Domesticada, depurada i per adequar-se al règim, la 
festa de Sant Antoni visqué els moment més baixos de la seva història recent. Amb 
el temps, bona part de la pagesia es desvinculà de la celebració i, amb la 
introducció dels bars com a centres d’oci, la festa urbana es centralitzà a aquests 
indrets —tot i no oblidar mai els lloc emblemàtics que representaven l’antiga i la 
nova jerarquia del poble. A una societat reprimida i en trànsit cap a la turistització 
de l’economia que l’allunyava del camp, en què les classes populars foren 
escolaritzades, la festa perdé molts aspectes transgressors i els dimonis quedaren 
sense públic per mor de la por, de la mercantilització de les sociabilitats i de 
l’estigmatització del món pagès. Tot i que pervisqué a fora-vila, l’obreria tancà 
l’any 1966 i l’organització festiva quedà en mans del baciner5.  
La redirecció econòmica cap al turisme d’ençà dels seixanta tingué un gran 
impacte pels manacorins i el boom turístic capgirà l’estructura demogràfica a causa 
de la construcció de noves zones residencials (ran de costa). A finals dels setanta el 
municipi comptava amb gairebé 25.000 habitants, sobretot per l’arribada massiva 
d’immigrants de diverses zones del sud de l’estat espanyol —categoritzats com a 
forasters, de llengua castellana. Molts ja no s’assimilaren, i el català hivernà dins 
l’àmbit familiar perquè les elits espanyolitzadores el perseguiren. Tot i això, el final 
de la dictadura s’aproximava i tant l’arribada de turistes d’arreu d’Europa com la 
relaxació d’alguns dels mecanismes més durs de repressió permeteren l’inici d’un 
procés de revalorització de l’herència rural i tradicional perduda.  
Una nova esquerra naixé de la simbiosi de la defensa de la llengua, de la 
preocupació per l’impacte ambiental del turisme i de la necessitat de recuperar la 
cultura i els referents populars que el franquisme volgué eliminar a Manacor —i a 
l’illa (Vives 2009: 70-71). Des d’un espai polític més conservador però amb 
coincidències amb el nou discurs progressista, el regionalisme catòlic i romàntic 
(tovament) incòmode amb el règim mostrà a les primeres eleccions democràtiques 
que mantenia l’hegemònica a la ciutat —cap als setanta deixà de ser 
demogràficament i urbanísticament un poble. Amb la recuperació de l’herència 
pagesa, la festa de Sant Antoni i el dimoni gros tornaren a agafar força a partir 
d’alguns punts de continuïtat però amb uns significats i amb unes formes totalment 
renovades: prengueren les robes d‘un sant vell per vestir un dimoni potent, capaç de 
dirigir les contradiccions d‘una part dels manacorins a inferns més càlids, més 
segurs i més sòlids.  
L’any 1982, el rector i la gent més propera a la festa fundaren l’associació 
que avui coneixem com a Patronat de Sant Antoni i els manacorins tornaren a 
festejar amb força. Ja no com a pagesos sinó més aviat per rememorar, per 
                                                          
5 El baciner, qui passeja la bacina de sant Antoni i s’encarrega de la capta que la gent paga pels 
balls dels dimonis, és una de les autoritats centrals de l’organització de la festa i,  avui encara,  
funciona hereditàriament. Actualment, coincideix que el baciner també té un càrrec polític 
(regidor de festes).  
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compartir i per transportar aquell passat al present; recrear-lo per identificar-se amb 
sociabilitats allunyades de la indeterminació urbana. Els celebrants crearen un mite 
identitari en què la realitat es dissolia al passat perquè el present de la ciutat s’unís 
amb l‘antigor idealitzada; i així, representar una mallorquinitat etnolingüística 
genuïna (catalana, per contraposició als forasters) (Vives 2009: 135-138). La 
revalorització social de l’herència pagesa posà la colla dels dimonis al centre de la 
festa i, amb l’expansió dels foguerons arreu de la vila, el seu recorregut de foc a foc 
esdevingué el nexe d’unió de la gent.  
Per tant, la condició del dimoni gros passà a ser primàriament simbòlica 
perquè el ball i la indumentària —categoritzats com a tradicionals— esdevingueren 
el lligam amb el passat. També mantingueren el recorregut dels acaptes anteriors, 
però amb canvis. Als vuitanta la ruta moderna quedà fixada: passava pels bars i pels 
cafès de sempre, per la Sala (l‘ajuntament), per davant el portal de l‘església major 
i de la rectoria, etc. És interessant remarcar l‘entrada dels dimonis a la Sala perquè 
el dimoni gros s‘asseia a la cadira del batle i es convertia en rei dels boigs per un 
dia (Vives 2009: 155-156). Avui encara s’hi asseu, tot representant una 
miniaturització de la mateixa gent entronitzant-se dalt del poder, amb l’objectiu de 
vehicular simbòlicament els sentiments col· lectius d’una part dels habitants de 
Manacor (Durkheim 1987: 248). 
 
 
Foto 2. Colla de dimonis l'any 1916. Font: Bartomeu Fuster 'Tomatigo'. 
  
 
Foto 3. Font: Toni Riera (Centpercent) 
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Metamorfosi i locomoció demoníaca: l’espai simulat i el temps recuperat 
El creixement de la festa, i la centralitat del dimoni, l’hem de lligar 
directament al fet que el que fou poble fins els anys seixanta ha esdevingut  una gran 
ciutat; territori urbà i ètnicament molt heterogeni6 —els manacorins diuen ser 
«habitants d’una ciutat de pobles que cohabiten al mateix espai però que viuen 
separats»; habitants d’un mosaic. El municipi és dels més populosos de l’illa (més 
de 40.000 habitants; més del 75% habita el nucli urbà de Manacor). Però 
paradoxalment, durant l’eixamplament humà i espacial de la ciutat, el discurs i la 
vivència del Manacor poble ha crescut al cor de la vila (entre aquells que s’hi 
consideren autòctons). Toni Gomila Nadal, al pregó de fires del 2012, parlà d’una 
manacorinitat —identificador èmic que remet al sentiment de pertinença al poble— 
que s’ha fet fèrria davant l’arribada dels nouvinguts i que, en quaranta anys, no ha 
crescut gaire enllà dels llinatges Galmés, Gomila, Nadal, Parera, Riera, Ferrer, entre 
d’altres que conformen el grup de 15.0007 habitants que fa més generacions que 
viuen a Manacor i que s’hi consideren de soca-rel, nadius. 
Tot i que la vila viu un procés multidireccional d’obertura i de trobada, les 
afirmacions del pregó exemplifiquen el que succeeix a Manacor quan el dimoni hi 
campa lliurement. La manacorinitat es materialitza a través de les representacions i 
de les pràctiques que s’estenen arreu de la vila i els manacorins aconsegueixen una 
identificació col· lectiva gairebé absoluta amb la festa que els retorna a un temps 
idíl· lic i a un espai vertaderament vertebrat que se superposen a les heterogènies i a 
les identitats que la resta de l’any no cristal· litzen a una realitat urbana i 
fragmentària... "(...) només puntualment, segons quin dia, recobram es color i sa 
fesomia. Dies assenyalats, on encara mos reconeixem com a poble", conclou el 
pregó. Una panoràmica festiva que no concorda amb la realitat quotidiana àmplia 
(ideològicament i ètnica) actual i venidora al Manacor del futur. Un voler "ésser 
autèntics" a partir de la recreació d’un món rural homogeni perdut a la qual la colla 
hi juga un paper cabdal com a múscul de l’acció transformadora i com a vehicle de 
la recuperació cronotòpica.  
No obstant, la primera passa dirigida a tal recreació es produeix amb 
l’escenificació d’un nou espai mitjançant la metamorfosi del nucli històric i 
d’aquells indrets més santantoniers, i per tant més manacorins, de la vila. L’espai 
esdevé el model cultural per a l’acció, perfecte per la projecció de la communitas, i 
els dies abans de la festa a Manacor hi ha més carn i menys individualitat a la 
interacció social. Com indicà Mauss, "la vida social no tiene el mismo nivel durante 
todo el año sino que atraviesa por fases sucesivas y regulares, de intensidad 
creciente y decreciente" (1979: 428). El calendari humà transita cíclicament entre 
l’hipogeu social i l’apogeu, un segon estadi que a Manacor trobam màximament 
representat per Sant Antoni, també a l’espai. Els carrers i els frontis decorats, la 
carn de porc i el roig de les botigues, el tràfec de les bicicletes en substitució dels 
cotxes, els foguerons al carrer i a les places, les forques a l’aparador de les sex-
shop, la glosa al lloc dels èxits de la radio i la senyera al balcó de la Sala (tot i 
                                                          
6 Un 22 % de la població municipal apareix al cens baix l’etiqueta de població estrangera 
(comunitària i  extracomunitària). Els extracomunitaris —categoritzats d’ immigrants— vingueren 
sobretot a partir dels 90 per la crida constructiva i turística. La majo ria provenen del Marroc, 
d’Equador, de Colòmbia i de la Xina.  
7 És la dada aproximativa que empra al mateix pregó: " (…) Manacor és un poble que viu  dins una 
ciutat.  Aquests 40.000 habitants, vivim allà mateix però no vivim junts. 15.000  som de Manacor,  
40.000 hi vivim".  
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l’espanyolisme del govern local la resta de l’any) ens recorden que els espais també 
es disfressen i que condicionen les nostres accions (Delgado 1992: 34).  
Ara bé, l’autèntica transformació de l’espai i del temps —la metamorfosi de 
la massa urbana (ciutat) en comunitat de sentit (poble)— i el desencadenant d’un 
nou estat col· lectiu es produeix amb l’aparició de la colla dels dimonis i el sant. Un 
reivindicació popular indiscutible del carrer vehiculada mitjançant la locomoció del 
dimoni gros, maquinista d’un nou estat en què els celebrants es veuen obligats 
(voluntàriament) a actuar com manen les bèsties protagonistes. Com si d’una 
metàfora de la possessió es tractàs, Duran (2017: 51, 62-66) ha comparat 
l’experiència festiva entorn dels dimonis amb la participació a les raves on impera 
la música trance, tantes vegades associada amb la possessió i amb els ritus de 
trànsit a realitats intangibles. 
Per tant, l’entrada festiva dels dimonis no és un eixamplament dels 
participants sinó que genera nou ordre i distanciament entre l’aparell locomotor, 
que s’anticipa a l’acció, que marca el comportament normatiu i que dirigeix 
l’itinerari, i un seguici que s’hi adapta i que cedeix la centralitat al dimoni gros 
(Roma 1998: 67). Amb tot, dimonis i seguici transformen la quotidianitat 
manacorina a través d’una ruta conformada per activitats que s’assemblen al que 
l’etologia anomena cohorts naturals: "formalitzacions que són alhora culturals i 
naturals, i que estan fetes d‘un seguit de desplaçaments, aturades, esperes, 
espasmes, que són moviments ritualitzats i, per tant, concertats"  (Delgado 2003: 
29). No se m’acut altre reguitzell de paraules tan precís per descriure la panoràmica 
de l’itinerari dels dimonis. Amb els desplaçaments i amb les aturades al centre, 
multitud d’accions s’interrelacionen i encadenen diferents graus d’efervescència 
col· lectiva.  
Mentre deambulen per la vila, els manacorins manipulen simbòlicament els 
espais i els carreguen de significats (Delgado 2003: 53); amb les aturades marquen 
punts concrets importants de la comunitat recreada; mitjançant els desplaçaments 
generen els límits de la identificació amb aquella part de la ciutat que inclouen dins 
el poble i tanquen les fronteres de la manacorinitat. Tot i que avui el recorregut 
encara cerca optimitzar la recaptació (passar per llocs grassos, normalment bars que 
hi juguen un paper econòmic cabdal que requereix més investigació) i es mou 
sempre en uns mateixos espais —tradicionals (normatius), tradicionalitzats fa més 
poc per diversos motius (autoritat, seguretat, etc.) o més concorreguts (efervescents, 
on s’hi agombola més gent)—, allò significatiu és l’acte mateix de sortir a ballar: la 
repetició d’una pràctica que ja feien els avantpassats, quan Manacor era món pagès, 
permet als manacorins donar continuïtat a la dramatització comunitària i rememorar 
l’antany mitificat (a partir d’una re-creació). Així, l’origen ritual igualment mític 
els permet d’autentificar l’experiència patrimonial dins la lògica del capitalisme 
avançat (Frigolé 2014: 43-45).  
Pel que fa a les aturades i als balls dels dimonis, podem llistar cal baciner —
punt de sortida—, la Sala, ca don Montserrat, les monges franciscanes, cas capità 
Jaume, can Llorenç Gelabert, l’antic hospici, cas de Son Ramon, la residència de la 
tercera edat, ca na Pereta, s’Estació, la plaça de les verdures, la rectoria, l’Església 
dels Dolors, etcètera. I en vull destacar la Sala  
—antiga autoritat civil. Probablement el ball més concorregut, efervescent, i més 
simbòlic de la jornada ja que, entronització a part, el dimoni saluda el poble des 
d’un balcó i l’instant ens permet veure que el dimoni només és el protagonista del 
ritual perquè permet unir els manacorins en un únic cos social (Mauss 1979: 142). 
L’altre que destaca, ans per motius totalment diferents, és el ball davant cal capità 
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Jaume, vella autoritat franquista i "qui deia qui havien de matar o qui havia de viure 
quan hi havia en Franco". Un ball en què la part dels manacorins que s’hi oposen 
passen de llarg o critiquen, però des de l’interior del marc festiu.  
Hem d’interpretar tots els espais on s’aturen a ballar els dimonis com a 
imbuïts per la sacralitat que desprenen els participants en comunitat quan travessen 
el poble. Doten determinats espais d’estatus social i la tradició, naturalitzada, els 
legitima gràcies a la repetició; s’empren per recuperar representacions selectives —
antics poders polítics i morals, civils i eclesiàstics, i referents importants d’antany 
(tot i que siguin franquistes i oposats al projecte democràtic que normalment 
defensen la immensa majoria dels organitzadors)— i per projectar-les a la realitat 
urbana a través d’un procés d’idealització col· lectiva ja que "una societat no es pot 
crear ni recrear sense crear, al mateix temps, l’ideal" (Durkheim 1987: 427). De fet, 
bona part dels referents humans que avui commemora la volta dels dimonis són 
morts. Podem interpretar que  
(...) in a mobile and fissile society there is a strong tendency towards structural amnesia, 
which is countered by rituals which continually revive the memory of dead persons 
through whom the living are significantly interconnected (Turner 1996: 295).  
Finalment, és precisament al nou espai tradicionalitzat, la pedra vella que 
també trepitjaren els avantpassats, on la idea de comunitat recolza i projecta la 
unitat que neix de l’efervescència col· lectiva. Nogensmenys, sabem que aquells 
grups humans que cerquen dotar-se de continuïtat històrica i reproduir l’ordre 
estructural acostumen a imitar la passivitat de la matèria inerta (Halbwachs 2011: 
136-137).  
I entre els balls estàtics, l’itinerari i el desplaçament; la cadena inter -nodal 
que lliga la volta dels dimonis i que dóna lloc al cercle ritual de la comunitat: el 
pentagrama satànic dels santantoniers, l’operador espacial de la memòria 
col· lectiva (Halbwachs 2011: 144-145) i la frontera de la manacorinitat. 
Conseqüentment, la forma que "tanca" l’itinerari del dissabte horabaixa (fixe i 
concorregut) no és aleatòria: s’assembla al plànol del nucli vilà de Manacor dels 
anys cinquanta, quan el món rural començà a esvair-se a marxes forçades. 
Actualment, la volta dissenyada als vuitanta que perdura és una espècie de refugi de 
la mallorquinitat manacorina. I així el desplaçament ritualitzat esdevé una manera 
eficaç de temporalitzar l’espai i d’espacialitzar el temps i de superposar l’estat de 
communitas (d’arrel catòlica, mallorquina i de parla catalana) al Manacor urbà  amb 
l’objectiu de renovar i de reforçar l’ordre existent.  
D’altra banda, no podem oblidar que els traçats que dibuixa la colla no són:  
(...) merament espaciotemporals, sinó que expliciten relacions socials i polítiques que 
troben en els territoris i les temporalitats urbanes un determinat ordre d’identificacions 
qualitatives. La trama resultant està feta d’inclusions, d’exclusions i d’indiferències 
(Delgado 2003: 31).  
L’alta capacitat ritual i mítica del moment liminar emmascara la forta 
simplificació de les relacions socials que comporta la volta i l’exclusió que fa 
d’aquelles zones amb alta presència de nouvinguts, majoritàriament pobres i 
marginats de la vida política, categoritzats com a immigrants (tant en el cas de 
negocis, com a barris residencials). Així doncs, si la comunitat que es projecta a 
Manacor al voltant del dimoni troba exclusivament la font d’unificació del cos 
social a la mitificació d’un temps pagès, forçosament no inclou cap d’aquells 
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col· lectius que encara no hi vivien (forasters, immigrants, etc.) i experimenta la 
cara fosca dels processos patrimonials en què els referents tendeixen potencialment 
"a cerrarse en sí mismos, a tornarse monolíticos y ortodoxos y a convertirse en 
poderosos mecanismos de exclusión y de negación de la realidad" (Prats 2005: 27). 
Per descomptat, a la idealització del passat manacorí no hi havia ni kebabs ni 
xinesos ni pentecostalisme... i així, avui no hi balla el dimoni gros.  
 
 
Foto 4.Font: Toni Riera (Centpercent) 
L’adorcisme del dimoni gros: relacions entre protagonistes 
Fins al moment he mostrat com el dimoni gros dirigeix l’acció per fer 
possible la recreació de l’espai i del temps de la comunitat manacorina a partir de la 
funció de símbol interpretable i estructuradora del marc ritual que exerceix. D’altra 
banda, no oblidem que la centralitat del dimoni només és possible des del moment 
que "adverteix els individus que van a l’uníson i els fa prendre consciència de la 
seva unitat moral" (Durkheim 1987: 247), tot i que possiblement en aquest cas la 
vertadera unitat és quelcom més físic que moral, com demostren els drames socials 
—a là Turner— que emergeixen en el sí de la mateixa comunitat recreada. 
Tanmateix, si el dimoni és la locomotora festiva, el seguici n’és el maquinista. Per 
tant, si fem cas als manacorins veurem que darrere la carota del dimoni només hi ha 
la gent i les relacions que s’hi produeixen. Comprendrem també que més que a una 
possessió metafòrica del dimoni, el ritual santantonier ens recorda a la reintegració 
guaridora de l’individu al seu úter social. 
Per tant, al llarg de l’itinerari, un cop que ha cedit l’autoritat a la colla de 
dimonis, el seguici es dedica a retallar les distàncies i les diferenciacions establertes 
amb el nucli rector de l’acció mitjançant la idealització de les relacions socials i de  
les interaccions entre el centre i el radi (Roma 1998: 66-67). Una idealització que 
neix de la imitació col· lectiva d’homes i de dones, entre ells i amb el comportament 
dels dimonis, a partir dels propis cossos humans i d’unes cinètiques consemblants. 
Del mateix fet d’estar junts, amb l’excusa del dimoni, engendren (suant, respirant 
els uns devora els altres) la identitat col· lectiva de la comunitat que recreen; gràcies 
a la fricció dels cossos, pròxims entre ells, els manacorins s’eleven a un estat 
superior que rau "no tant a pensar igual —a la manera de les cosmovisions de les 
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societats tradicionals—, sinó a experimentar unes mateixes sensacions" (Delgado 
2003: 112). Comparteixen moments, estats i atributs. Al temps ritual els ànims són 
obligatòriament alegres; la majoria vesteix roba obscura i relacionada amb la festa 
que actua d’uniformadora del cos social; el consum d’alcohol al carrer és compartit 
i totalment normalitzat; els cants i les glosses, una de les expressions identitàries 
més vives de la celebració, van a l’uníson. Tot plegat ens indica que els 
manacorins, anteriorment individus, han deixat de ser ells mateixos i que han 
canviat la comprensió quotidiana per una altra més efervescent que Durkheim 
(1987: 386) definí com la mentalitat ritual del temps de la col· lectivitat.  
El nou règim mental i físic, tumultuós, que s’hi desencadena fou el que 
Turner conceptualitzà com la communitas, estat "que elimina las normas que rigen 
las relaciones estructuradas o institucionalizadas, al tiempo que va acompañada de 
experiencias de una fuerza sin precedentes" (1988: 134). I del tumult se’n destreu 
que la distància entre els manacorins i la colla es redueix així com avança el ritual, 
ja des del primer segon en què se separen, fins que tot es confon i conforma un únic 
cos social, i les relacions i les normes socials es simplifiquen extremadament 
donant lloc al proto-plasma que agermana la gent de Manacor que participa a l’acte 
—més enllà de divisions sociopolítiques i de tensions econòmiques— i els símbols 
col· lectius que es fan seus; dimonis, sants, música, etc. Però si hom observa 
perllongadament el desordre del bullici, de les empentes i de la suposada anomia 
que provoca la interacció dels dimonis amb la gent podrà observar com emergeix un 
nou ordre que tendeix a regularitzar-se. I tot i la noció d’igualtat i de liminaritat que 
suposam a l’estat de communitas, és interessant detectar com els comportaments 
dels santantoniers estableixen unes noves jerarquitzacions.  
N’hi ha que són d’un caràcter més fix i més immòbil, perquè tenen una 
naturalesa estatutària, com en el cas del grup més pròxim al baciner —ex membres i 
membres del Patronat— que té més possibilitats d’establir una relació més 
immediata amb el dimoni (per exemple, mantenint-se a primera fila dels balls vora 
els músics). D’altres són directament privilegis, com els que monopolitzen les 
autoritats polítiques, i alguns periodistes, a la representació de l’entronització dins 
la Sala, molt criticats per part dels celebrants que persegueixen una celebració més 
oberta, democràtica i participativa. Però també n’hi ha de mòbils i passatgeres; 
provinents del fervor i de la proximitat que mostra cada participant en relació al 
centre de la festa, la bacina que hom paga pels balls dels dimonis, la intensitat del 
cant, el temps que dedica cadascú a seguir la colla, etc. Són miríades de maneres 
d’aproximar-se al dimoni gros, a l’actitud normativa que demanada, i d’ésser més 
santantonier —més manacorí. Potser l’enginy més modern que hi podem detectar és 
el selfie (autoretrat) santantonier, que permet als manacorins acostar-se a 
mil· límetres del dimoni gros i fer efectiva la pròpia manacorinitat. L’autoretrat 
funciona com un record-relíquia ja que exagera i permet una major comunicació 
amb l’objecte celebrant del ritual (Roma 1998: 69). Una comunicació que en 
darrera instància persegueix la comunió contemporània i el reforç de la memòria 
col· lectiva de la comunitat festiva. Veiem, finalment, com la necessitat de 
demostrar de qualsevol manera la proximitat amb el referent dominant col· lectiu de 
la festa explica en forma de paradoxa que el dimoni no n’és el vertader centre; rere 
la màscara no hi ha res més que els significats i les pràctiques amb què els 
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Foto 5.Font: Toni Riera (Centpercent)  
A la caça del dimoni gros: tradicionalització i domesticació festiva 
Tota la transformació col· lectiva que genera l’odissea del dimoni gros per la 
vila amb la intenció de recrear la manacorinitat del poble (i no ciutat) de Manacor 
afecta directament a uns espais, que es temporalitzen, i a uns cossos que mitjançant 
l’experiència compartida omplen la festa d’uns comportaments i d’uns significats 
comuns que els fan veure’s com a part d’un mateix cos social. Ara bé, la percepció i 
els discursos dels manacorins sobre el símbol col· lectiu que festegen —per festejar-
se— és igualment central si volem comprendre el sentit últim del ritual: les 
intencions i les voluntats que transpiren al voltant del dimoni. De la conversa amb 
multitud d’habitants de la vila, i de la revisió de la història de la festa, podem 
concloure que la festa de Sant Antoni ha passat d’ésser el vedat de caça humà, i 
sobretot infantil, dels dimonis a convertir-se en un circuit especialitzat a la caça del 
dimoni gros, tant per part d’adults com d’infants. La relació entre els santantoniers i 
la colla ha virat, doncs, d’unes pràctiques més espontànies, i violentes  
—transgressores—, a unes lògiques més normativitzades, tradicionalistes, i molt 
més identificadores. 
Diversos manacorins m’explicaren infinites contarelles sobre la transgressió 
i el paor que provocaven els dimonis; "feia por i, a més, s’entrenava aquesta por", 
em digué, per exemple, en Toni Riera. I la immensa majoria coincidien en què avui 
ja no en fa gaire de por —"no fa gens de por, és un actor i no un dimoni" digué na 
Bel de l’Assemblea Antipatriarcal—, però també que "els dimonis són per fer por, 
no per fer-s’hi quatre fotos", com exemplifiquen les paraules d’en Jesús Nicolau. 
Són molts els que pensen, com en Toni Vives, que els dimonis "han pres un punt 
important de cara a la galeria. (...) abans era com una autoritat. Actualment hi ha 
uns policies que protegeixen els dimonis de la gent. És una domesticació...".  Un 
seguit de comentaris que podrien induir a qualsevol forà a l’estudi de la festa, 
mínimament coneixedor de la realitat turística de Manacor, a assimilar 
equivocadament el canvi a motius de turistització de l’acte. De moment, el dimoni 
gros no té altra personalitat que la que li atorguen els grups i les classes socials de 
Manacor, a una festa que tot i rebre gent de tota l’illa es viu majoritàriament de 
portes endins (mentre la gent forana participa d’altres actes més perifèrics, com la 
festa als bars i als pubs de la ciutat). Per tant, he interpretat que tal domesticació 
respon a què d’ençà dels vuitanta, amb la revifalla de la cultura popular i amb la 
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intenció (o necessitat) de retrobar uns referents compartits, per a una ciutat 
disseminada, entre les pràctiques pageses d’abans, les escoles començaren a 
revaloritzar la festa amb tallers i explicacions: una didàctica santantoniera d’on 
surten el que en Toni Riera anomena nadius santantoniers, la gran majoria de 
participants, joves, de procedència ètnica molt més dispar que les anteriors 
generacions santantonieres però escolaritzats en català, que avui segueixen 
incansablement el dimoni arreu de Manacor. 
Així, els nous significats de la festa posaren el dimoni al centre, protegit 
com una relíquia d’autenticitat i de conservació d’un passat que, alhora, es referia a 
un ordre sociopolític contemporani. Entrà a les escoles fent por i en sortí com a 
símbol dominant de la manacorinitat. Una representació tradicionalitzant 
controlada per un col· lectiu (baciner, Patronat i gent de la festa) que li dóna una 
il· lusió d’originalitat que objectiva la realitat per presentar-hi una selecció del 
passat capaç de manifestar un estat del present en què ésser manacorí implica ballar 
amb el dimoni: ser santantonier; és a dir, d’arrel catòlica i etnolingüísticament 
català. Per tant, sacrificaren progressivament uns espais més crítics, dinàmics, tant 
durant la volta com a les figures representades de damunt els foguerons —tot i que 
en queden de conflictius, de cada vegada és major la predominança de les 
escenificacions rurals que es representen per poder participar als premis que atorga 
el Patronat—, per mostrar-lo com a símbol d’un discurs que potenciï el procés 
d’unificar i de vehicular el projecte social i d’identitat dels que cada any organitzen, 
i bona parts dels que celebren, la festa. El gran canvi del dimoni el podem resumir 
novament amb paraules d’en Miquel Oliver: — Avui ja no esperes el dimoni al teu 
fogueró sinó que l’encalces. El teu nucli ja no és només el teu fogueró sinó que, en 
aquests dies, el teu nucli s’expandeix i pot arribar a ser gran part del poble .  
Un aclariment que ens permet comprendre millor el pas de la societat 
manacorina que sortí disseminada del franquisme al grup de 15.000-20.000 
persones que s’ajunten i que recorren les places i els carrers de la vila als crits de 
"Manacor! Manacor! Manacor!". I la reinvenció de la pràctica i dels significats del 
dimoni hi han jugat un paper fonament.   
 Conclusions: el dimoni i la conservació d’una vila pagesa recreada al cor de la 
urbanitat 
En resum, a Manacor hi ha un grup important d’habitants que esdevenen 
manacorins —vilans dins la ciutat— i s’hi conserven any rere any mitjançant la 
celebració de la festa de Sant Antoni però, sobretot, a partir de la interacció i de la 
comunió al voltant del gran referent dominant col· lectiu local, el dimoni. Durant la 
festa, de l’experiència i de l’efervescència compartida n’aflora una recreació ritual 
concreta —del tot arrelada a un discurs etnolingüístic català i amb referències a uns 
orígens rurals i catòlics idealitzats com quelcom humanament més càlid i més sòlid 
(en termes baumanians)— amb l’objectiu de bastir físicament i mentalment un 
projecte de manacorinitat, un constructe polític i social que ha resultat hegemònic 
des de la reinvenció de la festa d’ençà que caigué el franquisme. "Per ésser 
manacorí de veres has de saber no només participar de la festa, sinó gaudir de la 
festa". I tot i que amb el terme artificial manacorinitat no vull negar que qualsevol 
festa i qualsevol discurs identificador neix de voluntats molt diverses, és cert que el 
gaudir de la festa demostra que a la ciutat hi ha unes maneres més manacorines 
d’ésser santantonier; d’accedir a la comunitat recreada —l’origen o el parentiu amb 
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el món pagès, l’ètnia o la llengua catalana i l’herència cultural religiosa d’arrel 
catòlica8, precisament la del grup que avui, i des dels anys vuitanta, copa les 
institucions (polítiques i festives). 
Per tant, el dimoni i la festa han experimentat un procés de domesticació 
orquestrada des d’una ideologia més aviat regionalista/mallorquinista de pòsit 
romàntic i tradicionalista, predominant a la vida política de la ciutat —i, només en 
part, al teixit empresarial turístic i constructiu—, que ha provocat la "reducción y 
conversión abstracta de una memoria de vida (la identitat viscuda) en un signo de 
pertenencia o estigma político" (Terradas 2005: 64). La colonització de les 
vivències i de les múltiples maneres de celebrar la festa i les representacions i les 
pràctiques dels santantoniers entorn del dimoni esdevenen un dels instruments que 
permet el naixement d’un poble estructurat dins una ciutat —per a molts, 
desestructurada, o estructurant-se—, la manacorinitat hegemònica que conformen 
aquells 15.000-20.000 habitants que es consideren autòctons, com assenyala en 
Toni Gomila Nadal al pregó. 
D’altra banda, cal puntualitzar que aquí sols m’he centrat a una de les 
hipòtesis que vehiculà la investigació que vaig dur a terme a Manacor. Si bé he 
retratat com aflora a la festa un dels projectes socials i polítics del poble, per bé que 
de manera hegemònica, som conscient de que ni la celebració ni la comunitat 
recreada no escapen del poder de la revolta de la festa i de la identitat viscuda —de 
condició conflictual i dinàmica. La identitat, tot i semblar-ho discursivament, és 
qualsevol cosa excepte fixa. I ni el constructe de manacorinitat dominant que 
projecta la festa ni la domesticació i la redirecció dels significats del dimoni gros 
són capaços de totalitzar l’espai ideològic que hi ha en joc durant el ritual, ni a la 
quotidianitat de Manacor. A través de la figura del dimoni i dels dimonis —de les 
representacions subalternes que ixen a ballar a la festa al marge de l’organització 
normativa (per exemple, les dimònies de l’Assemblea Antipatriarcal i la colla dels 
Amics de Sant Antoni)— es canalitza  el conflicte i es posa en joc l’hegemonia, una 
realitat en eterna disputa que sempre ha de ser reconquerida (Feixa 1994: 28-29). 
Finalment, però, aquesta pugna entre l’hegemonia festiva i els grups que proposen 
versions diferents de la celebració i comprensions noves del dimoni 
(democratitzadores, feministes, etc.) beneeixen l’ordre festiu establert i no escapen 
dels marges de la comunitat que s’hi recrea. El conflicte i la presència de grups més 
subalterns hi actuen com un element compensador, de solidaritat enfront d’una 
distribució del poder i de l’autoritat quotidiana asimètrica (Gluckman 1978: 314). 
Gairebé com una inversió, com el dimoni gros a la festa d’un temps. Un dimoni 
que, avui, ha pres definitivament la iniciativa al sant en relació a la conservació de 
la manacorinitat hegemònica que es representa per Sant Antoni.  
 
                                                          
8 Segons la sociòloga Danièle Hervieu -Léger (2008: 18-24, 37-39), molts dels europeus d’avui 
feim ús de la religió més com una càpsula cultural que no com una creença. Per tant, tendim a 
assimilar la religió al patrimoni cultural mitjançant  una fil iació estàtica d’herència històrica i  
geogràfica.  
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Foto 6.Font: Toni Riera (Centpercent)  
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